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De arbeid, tussen het verlangen en de dood
Toine van den Hoogen
1. Inleiding
In het nawoord van zijn boek Diaconie. Een hartszaak (Kampen 
1992) schrijft Harry Spee: ’De kern van mijn zorg betreft de ar- 
moede-aan-menszijn van zoveel mensen in deze wereld. Ik zeg het 
uitdrukkelijk op deze manier, omdat deze zorg zich niet beperkt tot 
de materiële armoede. Dat laatste wil ik geenszins minimaliseren of 
onderschatten. Het gaat echter om integrale en solidaire menswor­
ding: om heil voor de héle mens en voor alle mensen. Deze armoe- 
de-aan-menszijn moet in de diaconie een bezield pleitbezorger vin­
den’ (p. 117).
Deze tekst heb ik gekozen als leidraad voor een bijdrage aan het 
Liber amicorum voor mijn collega. Deze bijdrage handelt over een 
problematiek die hem dierbaar is, namelijk die van ’de arbeid’. Ze 
handelt over een vraag die hem wellicht vreemd vóórkomt: kan het 
in de arbeid gaan om ’heil voor de héle mens en voor alle mensen’? 
Dat is een vraag die slechts indirect betrekking heeft op de diako- 
nie, omdat ze een theologische en antropologische veronderstelling 
onderzoekt van de opvatting die Harry Spee heeft omtrent diakonie.
2. Heil voor de hele mens en voor alle mensen
Heil voor de hele mens. Deze woorden drukken een ’programma’ 
uit, een programma dat stoelen wil op een antropologie, en relevant 
zijn wil voor ’praktijken’ (Foucault), zoals gezondheidszorg, onder­
wijs, arbeid. Het slaat op de concrete mens, in haar en zijn ’meer­
voud’ (Ricoeur).
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Eerst kan men zich afvragen hoe we aan die uitdrukking gekomen 
zijn. Het is niet eenvoudig de herkomst van de term te traceren. 
Vooralsnog houd ik het erop dat hij afkomstig is uit de visie op de 
(Nederlandse) katholieke wereld en de prachtige en ingrijpende 
doordenking van de conflicten en kansen daarvan in het werk van 
de voormalige Nijmeegse godsdienst- en cultuurpsycholoog Han 
Fortmann. Een aantal van diens artikelen (uit de periode 1958- 
1970) is bijeengebracht in een boek onder de titel Heel de mens. 
Reflecties over menselijke mogelijkheden (Bilthoven 1972). Deze 
artikelen documenteren een tijdsbeeld en bieden analyses en reflec­
ties die, onder meer bij katholieke moraaltheologen in Nederland in 
wier midden Harry Spee verkeerde en zich nog steeds beweegt, een 
wijde verspreiding en diepgaande invloed kenden. Om te kenschet­
sen wat bedoeld is met de term ’heel de mens’ ga ik terug naar 
twee teksten van Fortmann.
In zijn essay De verlossende liefde schrijft Fortmann over de 
relatie tussen therapie en verlossing. De waarde van therapie is, 
schrijft hij, dat ze mensen weer psychisch gezond, geïntegreerd en 
bekwaam tot het maken van keuzen maken kan, keuzen die de 
waarden betreffen waaruit een mens leven kan en leven wil. In 
aansluiting bij het klassieke adagium ’gratia non tollit naturam sed 
perficit’ (de genade neemt de realiteit niet weg maar voltooit deze) 
schrijft Fortmann: ’De verlossende genade is eerder te vergelijken 
met de verlossende kracht die iemand ertoe drijft een huis in teke­
ning te ontwerpen, aan de bouw te beginnen en de moeizame en 
dure onderneming te voltooien. De genade is overal waar de natuur 
is. Niet alleen in de kerk maar ook in de spreekkamer van de thera­
peut. Niet alleen op de lichte toppen van de zichzelf klaarbewuste 
geest, maar ook in de onbewuste diepten. ’Uit de diepten heb ik tot 
U geroepen’. Maar ook al wordt zij niet aangeroepen -  en dat is 
vaak het geval, omdat voor het neurotische beleven God vaak on­
werkelijk lijkt geworden -  zij behoeft niet als zodanig te worden 
herkend om machtig te kunnen zijn’ (a.w. p. 21).
Deze tekst van Fortmann brengt een aantal belangwekkende 
aspecten naar voren die in de term ’heel de mens’ schuil gaan. Het 
gaat om de mens die ’van-God’ is en tevens helemaal ’van-zich- 
zelf’. Het gaat om de mens die opgehelderde en onopgehelderde 
verlangens en driften kent, en die dus altijd slechts op een partiële
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wijze ’van-zichzelf’ is. Het gaat om de mens die geroepen is om 
haar of zijn persoons-kern trouw te worden en daarin ook een weg 
naar God ontdekken kan. Het gaat om de mens die in haar en zijn 
eigen levensproject ontdekken kan dat de verlossende genade van 
Godswege ’ouder’, en daarin geduldig en vrijmakend is (gratia 
praeveniens).
Harry Spee heeft dit idee omtrent ’heel de mens’ in zijn opvat­
ting omtrent diakonie opgenomen én getransformeerd. Want de weg 
naar mens-wording, die tevens een ’theioosis’ kan zijn, verloopt via 
’grensoverschrijdend handelen’, zegt hij, en hij illustreert dit met 
voorbeelden die uit het leven gegrepen zijn. ’Vooral stervensbege­
leiding is een indringende aangelegenheid. Ik moet echter zeggen 
dat het de stervenden zijn die mij leren leven... Wie wil weten wat 
arbeid in ons leven betekent, moet binnentreden in de wereld van 
baanlozen of arbeidsongeschikten. Wie wil weten wat de betekenis 
is van gezondheid, kan het beste zijn licht opsteken in de wereld 
van zieke of gehandicapte mensen’ (Diaconie, a.w. p. 71). De 
’grensoverschrijding’ is, zo zegt hij met bevrijdingstheologen, een 
zaak van incarnatie (de realiteit van de anderen, met name van de 
arme en berooide mensen binnentreden) en bekering (de ontdekking 
van onvermoede wegen naar God).
In een ander essay, De dingen en de mens, schrijft Fortmann 
over de verschillen tussen een oosterse en een westerse mentaliteit 
en religiositeit. Hij spitst zijn interesse toe op ’de grondregel’ voor 
het dagelijks leven in de grote oosterse culturen: no desire, geen 
begeerte. En Fortmann herinnert dan aan een leefregel uit de Bha- 
gavadgita: ’wees zo los van de dingen als een dauwdruppel die op 
een lostusblad ligt en er bij iedere beweging af kan vallen’. Dat is 
geen oproep tot wereldvreemdheid, becommentarieert Fortmann, en 
evenmin tot ascetisme. Hij leert er juist van dat een mens een inner­
lijk verband kan leren ontdekken tussen genieten, verantwoordelijk­
heidsbesef en onthechting. Refererend aan Freud’s doel van een 
geslaagde therapie (’Wo Es war soll Ich werden’), zegt hij dat de 
driftkrachten in een mens onder de ’soepele regie van het ik vrij 
moeten kunnen stromen’ (Heel de mens, p. 259).
Ook in deze tekst ligt een aantal aspecten besloten van de cate­
gorie ’heel de mens’. Het gaat daarin om de totstandkoming van 
een ’habitus’, om het thomaans te zeggen. Het gaat om integratie
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tussen het actief willen volgen van de stem van het geweten en het 
luisterend volgen van de aandrift der driften. Het gaat erom langs 
deze weg tot de ontwikkeling van een eigen persoonskern te komen. 
Fortmann overweegt dat er in onze cultuur een soort ’ik-kramp’ 
heerst, die het ons moeilijk maakt de handhaving van het ik, een 
continu actieve gerichtheid te relativeren door het leren afwachten, 
’niets-doen’, geloven en vertrouwen. ’Het ik moet in afwisseling 
met het actieve handelen ook tot rust kunnen komen en zich overge­
ven: aan de eigen gevoelens en driftmachten (Es), aan de ander, aan 
de onzekerheid van de toekomst, aan het Transcendente, aan wat de 
gelovige de Voorzienigheid noemt’ (a.a. p. 260).
In de opvatting die Harry Spee heeft over het diakonale hande­
len, komen deze aspecten (het verband tussen innerlijke ervaring en 
verantwoordelijkheidsbesef) duidelijk naar voren, maar ook nu weer 
op een eigen manier waarbij overigens het ’niets doen’ minder ac­
cent krijgt dan bij Fortmann het geval is. Het verantwoordelijk­
heidsbesef stoot immers op de dubbelslachtigheid van veel goede 
wil en te grote plannen en verwachtingen. Deze dubbelslachtigheid 
kan alleen maar vanuit de innerlijke ervaring met de Geest kritisch 
en positief tegemoet worden getreden. Dan wordt het diakonale 
handelen een hartszaak. Rationele planning wordt hierdoor van 
binnenuit gerelativeerd én op haar waarde geschat. Conflicten krij­
gen vanuit de ’hartszaak’ een potentieel heilzame werking (vgl. 
Diaconie, 100-104).
Het motto van Harry Spee kent nog een tweede element: heil 
voor alle mensen. Dit aspect is gemakkelijker te traceren, want ou­
der en nieuwer. Het is ouder omdat de christelijke boodschap van 
de verlossing altijd een boodschap heeft willen zijn van de verlos­
sing van allen. Het is nieuwer omdat in het spoor van bevrijdings- 
theologieën een ideologische invulling van ’allen’, namelijk een 
invulling die in feite slechts betrekking heeft op een dominante 
groep, is ontmaskerd en ertoe heeft geleid dat het woord verlossing 
vergezeld raakte van het woord bevrijding. Dat is overigens niet 
zonder slag of stoot gebeurd, en ook dat wil ik aan de hand van een 
voorbeeld documenteren.
In zijn boek Erlösungsglaube und Freiheitsgeschichte (München 
1985) schrijft de Duitse theoloog Thomas Pröpper: ’Intussen kan 
het overigens niet meer ontkend worden: steeds meer christenen
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hebben de uitdaging van hun situatie opgenomen en spannen zich in 
voor de urgent geworden praktische solidariteit. En dat niet meer 
alleen in de binnen-ruimte van een geloof dat waar gemaakt wordt 
in intermenselijke verhoudingen maar ook -  vanuit het inzicht in de 
politieke implicaties van ieder geloof -  in zijn gerichtheid op de 
maatschappelijke consequenties ervan. Maar daarbij gebeurde, wat 
gezien de feitelijke verhoudingen in samenleving en kerk wellicht 
gebeuren moest: dat namelijk het drama van de moderne tijd, het 
verdeeld raken van verlossingsgeloof en bevrijdingsgeschiedenis, de 
kerken zelf dreigt in te halen’ (p. 22). Deze verdeeldheid verbindt 
aan het motto ’heil voor alle mensen’ een onontkoombaar gewor­
den, nieuwe theologische en ethische problematiek. Men kan, in 
woorden die ook voor Harry Spee een gewichtige betekenis gekre­
gen hebben, deze problematiek aanduiden met de woorden: voor 
wie is het goed? (cui bono?). Voor wie is de boodschap van de 
verlossing van alle mensen een goede boodschap, wiens bestem­
ming, wier bevrijding wordt ermee beoogd en verkondigd? De 
vanzelfsprekendheid dat de menselijke gemeenschap één gemeen­
schap is en dat de evangelische boodschap en de verkondiging 
daarvan deze eenheid op het oog heeft, deze vanzelfsprekendheid is 
verloren gegaan. Dat heeft naar het oordeel van Harry Spee ook 
belangrijke gevolgen voor de grondslagen van het kerkelijke diako- 
nale handelen. Hij werkt dat onder meer uit in zijn reflectie over 
het concept ’mede-verantwoordelijkheid’. De christelijke gemeen­
schap, zegt hij, staat voor de vraag of zij het aandurft een ’Con- 
trastgesellschaft’ te worden. Want het volstaat niet de menselijke 
verantwoordelijkheid als vanouds theologisch te funderen vanuit het 
scheppingsgeloof. De in dit scheppingsgeloof besloten ervaring van 
en inzichten in de totaliteit van alle werkelijkheid en gemeenschap­
pelijkheid tussen alle mensen kunnen eigenlijk slechts beaamd wor­
den vanuit de oproep van het evangelie tot barmhartigheid, gerech­
tigheid en trouw. En dat impliceert, zo werkt hij in het spoor van 
Levinas zijn gedachte verder uit, een radicale discontinuïteit: een 
mens is niet verantwoordelijk maar wordt verantwoordelijk gesteld 
in een act die noch de klassieke metafysica noch de kantiaanse 
categorische imperatief als haar grondslag en kenmerk heeft. Het 
naakte gelaat van de medemens, zo becommentarieert Spee, van 
ieder die mijns gelijke is en van ieder die mij een vreemdeling is,
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met name van hen die naar het woord van Jezus de ’minsten der 
Mijnen’ zijn, stelt de verantwoordelijkheid in (vgl. Diaconie, p. 80- 
81).
In het motto van Harry Spee, heil voor heel de mens en voor 
alle mensen, zijn vele ’motieven’ (in de muzikale zin van het 
woord) te vinden; en deze zijn niet alle in één synthetisch geheel te 
brengen. Thomaanse, personalistische, levinasiaanse, politiek-theo- 
logische ’motieven’ vragen beurtelings om een aandachtig gehoor. 
In deze bijdrage heb ik me niet ten doel gesteld deze samenhangen 
en divergenties nader te analyseren. Ik heb willen laten zien welke 
aspecten mee-bedacht worden in het motto ’heil voor heel de mens 
en voor alle mensen’. Want tegen deze achtergrond wil ik de vraag 
verduidelijken die ik heb aangekondigd: kan het in de arbeid gaan 
om heil voor heel de mens en voor alle mensen?
3. Een nihilistische ervaring
Kan het in de arbeid gaan om heil voor heel de mens en voor alle 
mensen? De reden om deze vraag te stellen ligt in de ervaring van 
velen dat de ontwikkelingen en structuren van ’ons’ moderne ar­
beidsbestel veeleer ’nihilistische’ dan positieve ervaringen omtrent 
het bestaan opleveren en in het theologische inzicht dat het schep- 
pingsgeloof niet langer vanzelfsprekend als theologische fundering 
van de menselijke arbeid kan gelden.
In een boek met de naam Waarheen met onze arbeid (Baarn 
1981) schreef de socioloog J. Vollebergh reeds in 1981 dat de ar­
beidsverdeling en arbeidsorganisatie sterk bepaald geraakt zijn door 
technologische ontwikkelingen. Door de invloed van technologische 
ontwikkelingen op het productieproces, is het probleem van de ar­
beidsverdeling en arbeidsorganisatie volkomen anders komen te 
liggen dan het geval was in de tijd van Adam Smith en in de tijd 
van de puritijnen over wie Max Weber schrijft in zijn thesis over de 
ascetisch-rationele arbeidsopvatting. De ontwikkeling van de tech­
nologie heeft geleidelijk een -  nu steeds sneller verlopend -  proces 
op gang gebracht ’waarbij onze activiteiten worden opgenomen in 
omvangrijke door mensen en machines gezamelijk verzorgde omzet- 
tingsprocessen. Dikwijls worden de complexe organisaties die der­
gelijke processen verzorgen, aangeduid als systemen. Wij constate­
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ren nu dat mensen meer en meer worden geïntegreerd in zulke 
systemen. Hun arbeid is niet het uitgangspunt voor de opbouw van 
het systeem maar het sluitstuk’ (p. 43). Het feit dat veel arbeid een 
’sluitstuk’ geworden is in de dynamiek van complexe systemen, 
heeft een aantal belangwekkende gevolgen, zo maakt Vollebergh 
duidelijk. Daardoor verandert de relatie tussen arbeid en fysieke 
inspanning. Werk dat veel energie kost, wordt gedaan door machi­
nes die ’zelfsturend’ zijn, en de benodigde energie zo rationeel mo­
gelijk benutten. De menselijke arbeid krijgt tot taak toezicht te hou­
den op de apparatuur en die te bewaken. De arbeidsverdeling wordt 
tot een probleem van verdeling van taken over machines en men­
sen. Dat vergt ook een steeds verder gaande programmering van de 
menselijke arbeid en binding daarvan aan voorschriften en procedu­
res die ontworpen zijn met het oog op optimalisering van voorraden 
en statistische kwaliteitsbewaking. Die voorschriften en procedures 
vormen vaak een dermate sterk geïntegreerd geheel dat fouten grote 
gevolgen kunnen hebben in kosten of risico’s. Vervolgens hangt 
deze vorm van rationalisering van de arbeid -  die, dat zij terzijde 
gezegd, ook een geweldige bureaucratisering meebrengt -  ook sa­
men met de segmentering van de samenleving. Niet alleen bedrijven 
zijn geïntegreerde systemen geworden, maar ook winkels, banken, 
beroepsverenigingen, werkgevers- en werknemersorganisaties, bibli­
otheken, sportverenigingen en omroeporganisaties. En al dergelijke 
organisaties trachten rationeel, dat wil zeggen doelmatig en eenvou­
dig te handelen, erop gericht zoveel mogelijk storingen door bijzon­
dere gevallen te vermijden. Daardoor hebben dergelijke organisaties 
ook steeds de neiging hun handelen af te stemmen op de ’gemiddel­
de’ consument, werknemer, sportbeoefenaar, krantenlezer. Dit ’ge­
middelde’ wordt dan bepalend voor de arbeidsverdeling die aan de 
grondslag ligt van onze samenlevingsstructuur.
De ontwikkelingen en structuren van de arbeidsverdeling en 
arbeidsorganisatie vormen in een samenleving als de onze dus een 
zeer belangrijke dimensie van de context van ons leven. Ik gebruik 
het begrip ’context’ hier zoals het bedoeld is bij de grondlegger van 
de Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie, Gustavo Guttièrrez. Hij 
onderscheidt drie dimensies in de context, namelijk de sociaal-eco- 
nomische, de antropologische en de theologische aspecten. Arbeids­
bestel en arbeidsorganisatie vormen ’ten onzent’ niet alleen een
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sociaal-economisch kader van het leven maar bepalen mede van 
binnenuit onze mogelijkheden en grenzen van het antropologische 
spreken, bijvoorbeeld over thema’s als vrijheid en verantwoordelijk­
heid, en van het theologisch spreken, bijvoorbeeld over schepping 
en uitverkiezing. Deze specifieke, Noord-West Europese en Noord- 
Amerikaanse context is ook de context geworden van een nihilisti­
sche ervaring.
Deze term wordt in de recente theologie voor het eerst gebruikt 
door de Duitse theoloog H. Gollwitzer. In een boek van zijn hand, 
Krummes Holz, aufrechter Gang. Zur Frage nach dem Sinn des 
Lebens (München 1979) wijst hij erop dat een onderscheid wense­
lijk is tussen enerzijds de teksten van Friedrich Nietzsche, de vader 
van het nihilisme, en anderzijds de ervaring van het nihilisme. Deze 
laatste doet zich in onze samenleving en cultuur (ook) voor zonder 
dat een verband met het werk van Nietzsche gelegd wordt, meent 
Gollwitzer. Het gaat, meent Gollwitzer, in de ervaring van het 
nihilisme veeleer om het verlies van ’Sinnesgewifiheit’, het verlies 
van het fundamentele vertrouwen dat we waarheid kunnen vinden. 
Deze ervaring dient men ook te onderscheiden van een logisch 
scepticisme. Men verstaat de ervaring van het nihilisme verkeerd 
wanneer men de uitspraak ’er bestaat geen waarheid’ zou willen 
weerleggen met het argument dat deze uitspraak toch een aanspraak 
op waarheid herbergt. De ervaring van het nihilisme is ambigu. 
Aan de ene kant kent ze schrik voor de ontdekking dat de mens 
alles wat betekenisvol lijkt en ook zichzelf in het ’niets’ verliezen 
kan. Die ontdekking maakt van de werkelijkheid, die tevoren bij al­
le veranderlijkheid en veelheid, nog vastigheid leek te bieden, een 
spookgestalte. Want alles wat waardevol leek, een waarde inzichzelf 
leek te bezitten, blijkt in die ontdekking te broos te zijn om een 
laatste ’waartoe’ te kunnen dragen. Aan de andere kant kent de er­
varing van het nihilisme de moed om die radicale ontdekking onder 
ogen te zien. Deze ervaring kent een sterk pathos, om deze ene 
waarheid, dat er geen uiteindelijke grond bestaat die een mens 
draagt en behoedt voor het niets, zonder voorbehoud te beamen. 
Juist dat pathos is ten slotte het enige verweer dat een mens heeft 
tegen de verschrikking die de ervaring van het nihilisme met zich 
meebrengt.
De ervaring van het nihilisme die vele mensen in onze samen­
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leving opdoen in het domein van de arbeidsverdeling en van de ar­
beidsorganisatie, wordt indringend geïllustreerd met het volgende 
voorbeeld. In hun boek De verloren vader. Arbeidspastoraat in 
beweging (Amersfoort 1980) schrijven Thr. van Dijk en J. Peijnen- 
burg, twee mensen die jarenlang als industriepastores gewerkt heb­
ben temidden van laaggeschoolde en laagbetaalde arbeiders bij Phi­
lips in Eindhoven, het volgende.
’Je voelt niet elke dag waar je aan toe bent, maar soms valt het 
bovenop je. Zo voelt de een het dikwijls, de ander zelden, de een 
meer, de ander minder. Vooral goede en gezellige verhoudingen 
verzachten de arbeid. Maar dan sterft er iemand van de afdeling. 
Dan hoor je de een na de ander zeggen: wat heeft die man nu aan 
zijn leven gehad, met zijn vijftiende is hij hier gekomen, met zijn 
vijfenvijftigste is hij er geweest. En dan volgt de tweede opmer­
king, als een moment van bewuste zelfreflectie: wat hebben wij 
eigenlijk aan ons leven? Is dit leven? Of je hoort Wilma zeggen: ’ik 
weet niet wat ik heb maar het is net of ik vol electriciteit zit, ik heb 
stroom in mijn lichaam en kan niet meer gewoon rustig werken’. 
Naast haar staat een volle asbak met half opgerookte half opgebran­
de sigaretten’ (p. 21-24).
Verderop becommentariëren de schrijvers dergelijke ervaringen. 
Ze zeggen dat het antwoord op de vraag ’hoe vind je je werk?’ 
meestal volkomen irrelevant is. Wat vindt iemand fijn, wanneer hij 
zegt het fijn werk te vinden? Werk kan namelijk, aldus de schrij­
vers, een mens verregaand vervreemden van zichzelf, van zijn 
dromen en verlangens. Het meisje dat zegt ’vol electriciteit’ te 
zitten, ervaart geen enkel verlangen meer in haar arbeid, doch 
alleen maar stress: ’vreemde energie’ zou je het kunnen noemen.
In haar boek God heeft mensen nodig. Een theologie van de 
schepping (Baarn 1984) wijst D. Sölle erop dat een van de belang­
rijkste redenen voor deze ’verdorring’ van het verlangen gelegen is 
in de ruilwaarde die aan dominante vormen van arbeid wordt toege­
kend.
Iemand, zegt zij, die schelpen gezocht heeft aan het strand en 
haar vondsten aan een ander laat zien, krijgt als reactie: wat mooi, 
je zou ze kunnen verkopen in een boutique! In die reactie wordt 
niet het genot en de vreugde over de vondsten geapprecieerd. De 
schelpen worden getransformeerd in dingen die door mijn arbeid
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een meerwaarde krijgen die in geld is uit te drukken. En wie een­
maal die perceptie van de schelpen tot uitgangspunt gemaakt heeft, 
zal als een logisch gevolg daarvan ook het zoeken niet meer doen 
tijdens een slenterpartij maar zo rationeel mogelijk organiseren. Het 
verlangen maakt dan nogal eens plaats voor, wordt zelfs onderdrukt 
door het doelmatig handelen. Sölle somt dan vier zaken op die een 
mens door deze betekenistransformatie van de arbeid kwijt raakt.
Op de eerste plaats raakt de arbeider vervreemd van de vruchten 
van haar arbeid. De arbeider ’investeert’ haar verlangen niet meer 
in het product van haar inspanningen; ze ziet dat immers nooit, ze 
is niet betrokken (geweest) bij het ontwerp en de planning ervan, ze 
heeft er geen voorstelling van.
Vervolgens voelt de arbeider zich ook niet verantwoordelijk voor 
het product van die inspanningen. Het hoort niet bij haar bezit noch 
valt de bestemming ervan onder haar (mede)zeggenschap.
Ten derde raakt door de systemen waarbinnen de arbeid verdeeld 
is en de productieprocessen georganiseerd zijn, de ’eigen tijd’ ver­
vreemd van de arbeider. Ze verdeelt haar tijd in ’tijd van de baas’ 
en ’vrije tijd’. Over de ’tijd van de baas’ kan ze niet beslissen, noch 
over de indeling daarvan, noch over de spanwijdte ervan; dat wil 
zeggen: in de ’tijd van de baas’ is geen sprake van de spanning 
(dialectiek) tussen verwachting en vervulling (en volgens Sölle en 
ook naar het oordeel van Van Dijck en Peijnenburg verliest daar­
door ook de vrije tijd die spanwijdte).
Ten slotte verliest een mens in die situatie ook haar naasten, 
haar mede-arbeiders. Het delen met elkaar van tijd en verantwoor­
delijkheid, van zeggenschap en ontwerp, en dus ook het delen met 
elkaar van vreugde over en genot van het product van de inspan­
ning is afwezig, en daarom is ook de ander als mede-arbeider, als 
naaste (zuster of broeder) afwezig.
Deze schets van de vervreemding van het menselijk verlangen in 
de dominante vormen van arbeid, zal ongetwijfeld gevoelige nuan­
ces kennen in de uiteenlopende sectoren waarin arbeid plaatsvindt. 
Maar deze nuances doen niets af aan de vervreemdende gevolgen 
die de ruilwaarde heeft voor de arbeid in haar relatie tot het mense­
lijk verlangen. Daarin steekt de nihilistische ervaring die velen in 
onze samenleving opdoen in het domein van de arbeidsverdeling en 
van de arbeidsorganisatie.
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Sölle illustreert in haar boek tevens hoe deze nihilistische ervaring 
een worsteling omtrent God kan impliceren; niet zozeer een worste­
ling omtrent de theoretische mogelijkheid het bestaan van God te 
kunnen beamen of ontkennen, maar omtrent de praktische mogelijk­
heid om in het licht van het godsgeloof de waarheid en waarachtig­
heid van het eigen bestaan te kunnen beamen. Daartoe verwijst ze 
naar een passage in de roman van Alice Walker, The Color Purple 
(New York 1983). Daarin staat een passage die een gesprek over 
God bevat, een gesprek tussen twee zwarte vrouwen: Shug en 
Celie. Celie heeft het haar leven lang gedaan met een godsvoorstel­
ling waarvan ze nu erkent dat zij uiterst dubieus is. Als Shug vraagt 
hoe Celie’s God er dan uitziet, antwoordt zij schaapachtig: ’Hij is 
dik en oud en lang, draagt een grijze baard en is blank. Hij draagt 
een wit gewaad en loopt barrevoets. Zijn ogen zijn blauwachtig 
grijs. Koel. Wel groot. Met witte wimpers’... Tegelijk met het 
bewustzijn dat God, tot wie zij haar hele leven heeft gebeden, een 
blanke man is komt de schokkende ontdekking, dat zij deze God 
verafschuwt en niet langer nodig heeft, deze God die ’daar troont, 
gloriërend in zijn doofheid’. Precies zoals ’blanke mensen nooit 
luisteren naar kleurlingen’, zo heeft deze God nooit naar het huilen 
van de zwarte vrouw Celie geluisterd, wier vader werd gelyncht, 
wier moeder gek werd, die herhaaldelijk door haar stiefvader werd 
verkracht en wier leven, voordat zij Shug ontmoette, in de groei 
werd belemmerd door onophoudelijk zwaar werk en vernederingen. 
En toch worstelt Celie met God. Haar behoefte aan God blijft be­
staan, ook na de aarzelend begonnen verwerping van een versleten, 
blanke mannelijke godheid. ’Maar diep in mijn hart geef ik om 
God. Wat zal hij ervan vinden. En stel je voor dat ik ontdek dat Hij 
nergens iets van vindt... Maar het is niet zo gemakkelijk om het 
zonder God te proberen’ (p. 175-179).
De vraag die nu gesteld dient te worden, luidt hoe de ’verkondi­
ging van de dood des Heren’ betrokken kan worden op deze nihilis­
tische ervaring. Kan deze belijdenis nog ’te denken geven’? Kan ze 
verstaan worden als een uitdrukking van eenzelfde pathos om de 
waarheid van ieders leven en van alle mensen als in de nihilistische 
ervaring tot uitdrukking komt?
4. Verrijzenis van het lichaam
198
In het boek van Sölle zijn enkele aanzetten te vinden voor een 
antwoord op deze vraag. Op de eerste plaats pleit ze ervoor om de 
klassieke traditie die aan de ’vruchten van de arbeid’ de theologi­
sche betekenis verbond dat het tekenen van de voorzienigheid wa­
ren, zeer kritisch te bezien. Want in onze samenleving zijn ’de 
vruchten van de arbeid’ verbonden geraakt met het verlangen naar 
een eindeloze toeëigening van goederen en diensten. Niet dat ver­
langen alszodanig, maar het aspect van de ’eindeloosheid’ erin heeft 
gevolgen die tot een kritische houding nopen. ’Wij moeten onszelf 
afvragen in welke mate ons werk en ons consumeren, dat is verbon­
den met onze visie op werk, de aarde vernietigt...’ (p. 124).
Sölle wijst erop dat mede door toedoen van de rationalisering die 
arbeid in onze samenleving heeft ondergaan, onvervangbare natuur­
lijke hulpbronnen worden uitgeput, grote groepen armen worden 
uitgebuit en de dreiging met oorlog in stand wordt gehouden. Het 
verlangen naar eindeloze toeëigening van goederen en diensten is 
innerlijk verbonden met allerlei vormen van structureel geweld. 
Daarom kunnen we niet langer in de vruchten van de arbeid een 
positief teken zien van Gods uitverkiezing en we kunnen ook niet 
langer probleemloos de arbeid beschouwen als een overwinning op 
de natuur waarin de mens deelneemt aan Gods schepping ’van den 
beginne’.
’Een theologie van de arbeid kan er niet onderuit om na te den­
ken over de vraag hoe onze productie en hoe onze verdeling van de 
hulpbronnen de bevolking van de Derde Wereld raakt’ (p. 124). 
Vanuit de joodse en christelijke tradities draagt Sölle daarom nieu­
we begrippen aan voor de doeloriëntatie van de arbeid. Ze vat het 
samen in de woorden ’verzoening met de natuur en verzoening met 
de armen’.
Een ander woord dat ze gebruikt in plaats van verzoening is: 
solidariteit. Deze twee aspecten hangen onderling samen, en vergen 
fundamentele veranderingen in de doeloriëntatie en organisatie van 
ons (dominante) arbeidsbestel.
In het spoor van deze benadering zou men ’de verrijzenis van 
het lichaam’ opnieuw kunnen interpreteren. Sölle zegt dat wij de 
verlossing door Christus vaak gereduceerd hebben tot een ’innerlij­
ke gebeurtenis’. Metz spreekt in dit verband van privatisering van 
de geloofstaal. De geloofstaal is teruggebracht tot een boodschap
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omtrent het abstracte individu dat in een geïsoleerde relatie tot God 
zou staan. Zolang deze privatisering niet wordt doorbroken, is het 
niet mogelijk om het pathos van de waarheid, dat in de nihilistische 
ervaring meespreekt, ook te verstaan in het licht van ’de verkondi­
ging van de dood des Heren’.
In het spoor van een als concreet-utopisch verstane metafoor als 
’verrijzenis van het lichaam’ wordt het echter mogelijk om de 
privatisering te doorbreken. Het wordt dan mogelijk om de vragen 
over een ’leven na de dood’ en ’persoonlijke verrijzenis’ op een 
nieuwe manier te stellen. Doorslaggevend voor een dergelijke nieu­
we interpretatie is dat men ’verrijzenis’ niet (langer) opvat als 
verrijzenis uit het lichaam maar -  zoals trouwens de gehele christe­
lijke traditie heeft vastgehouden -  als verrijzenis van het lichaam. 
Juist in de arbeid kan het lichaam de bemiddeling worden van 
persoon en natuur, en van persoon en gemeenschap.
Sölle citeert een tekst van Marx waarin deze zegt: ’Stel dat we 
op een menselijke manier hadden geproduceerd; ieder van ons zou 
door zijn productie zichzelf en zijn medemens dubbel hebben aan­
vaard... Ik zou voor u de bemiddelaar zijn geweest tussen u en de 
menselijke soort en zo door u zijn erkend en ervaren als een com­
pletering van uw eigen essentie en een onmisbaar deel van uzelf en 
zo zou ik hebben gerealiseerd dat ik word bevestigd door uw ge­
dachten en door uw genegenheid. Door mijn expressie van mijn 
bestaan zou ik uw expressie van uw bestaan vorm hebben gegeven 
en zo zou ik door mijn eigen activiteit mijn eigen essentie, mijn 
menselijke, mijn op gemeenschap aangelegde essentie hebben gerea­
liseerd ’(vgl. p. 114-115).
Ver-rijzenis van het lichaam wordt in dit perspectief verrijzenis 
van die menselijke kern. Dat is geen ’verdubbeling’ van perspectie­
ven. Want verrijzenis voegt geen nieuwe ’essentie’ of ’beschaving’ 
toe. Het is veeleer een metafoor die uitdrukt dat datgene wat in 
strijd en lijden in de arbeid gerealiseerd is van de kern van mense­
lijk bestaan, door God bevestigd, vernieuwd en aanvaard wordt, dat 
het niet meer ’teniet’ gedaan zal worden maar blijvend vruchtbaar 
zal worden en bij God aanwezig zal zijn.
Hier kan dus opnieuw over de vruchten van de arbeid gesproken 
worden, maar dan wel: bemiddeld door een geheel andere utopie 
dan die van de eindeloze toëeigening van goederen en diensten.
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5. Tot slot
Kan het in de arbeid gaan om de integrale mens, om het heil van 
heel de mens en van alle mensen? In het licht van de nihilistische 
ervaring die velen opdoen in het domein van arbeidsverdeling en 
van de arbeidsorganisatie, kan men grote vragen stellen bij de notie 
’de integrale mens’. Wellicht is de zinsnede van Harry Spee om­
trent de zorg voor ’de armoede aan menszijn’ die in de diakonie 
een bezield pleitbezorger dient te vinden aan heroverweging toe: dat 
het pathos voor mens-zijn een bezield pleitbezorger dient te vinden 
in de diakonie, een pathos waarin ruimte open wordt gehouden voor 
de nihilistische ervaring, en wel vanuit een authentiek christelijk ge- 
loofsverstaan, namelijk de verkonding van de dood des Heren. Het 
is voor gelovigen, en zeker ook voor Harry Spee, niet zo gemakke­
lijk om het ’zonder God te proberen’. Maar wie het probeert mét 
God, behoeft nog niet uit te komen bij een notie als ’de integrale 
mens’. De verrijzenis van het lichaam is niet hetzelfde als de verrij­
zenis van ’de integrale mens’.
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